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Resumo: Neste texto de carater ensaistico, apresentamos algumas
consideragOes sobre o que consiste ser afro-brasileiro. De um lado,
baseamo-nos em apontamentos tedricos descritos por antropologos
como Pierre Verger, reconhecido por suas pesquisas sobre africanidade
e Brasil, e na filosofia do ser de Heidegger. De outro lado, temos nossas
percepcoes, vivéncias e conhecimentos acerca do universo africano no
Brasil contemporaneo, construidos através de pesquisas etnograficas em
comunidades quilombolas. Antecipamos que a religiosidade é elemento
fundante do africano e, como conseqiiéncia, do afro-brasileiro.
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Abstract: In this essayistic text, some considerations regarding what an
afro-brazilian is are presented. On one hand we have based this work
on theoretical notes described by anthropologists such as Pierre Verger,
well known by his research about Africa and Brazil, and on Heidegger’s
philosophy of being. On the other hand we have our perceptions,
experiences and knowledge regarding the African universe in the
contemporary Brazil built using ethnographic research in quilombola
communities. Religion is an underlying element for the Africans as well
as for the afro-brazilians.
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O pensar no africano no Brasil é possivel pelo seu modus vivendi. Para
alcanca-lo, buscamos os escritos de Martin Heidegger, no que este se refere ao
concreto-etnologico da existéncia mitica, e conjugamos com os conhecimentos
desenvolvidos por Pierre Verger. E importante dizer que a lingua é a “casa
do ser”, onde o ser chega e “atua”. Dessa maneira, tentamos expor através da
lingua e na interacao entre iorubanos e bantus (bantos) a sua fundamentacao
(LURKER, 1997, p. 306). Nao s6 o ser tem que possuir entendimento, mas a
sua existéncia fisica, e esta se da no espago, mesmo que esse espaco nao seja
diretamente acessado. A delimitacdo do ser (HEIDEGGER, 1966, p. 153) é o
delimitar do que é o ser, e as variacoes em relacao a isso.

O pensamento do ser africano € uma relagao direta com o seu ente fora dele,
mas nao desligado do mesmo. Poder-se-ia dizer que o africano nao esta de forma
alguma distante de seu estar no mundo com relacao aos designios dos seus
representantes nas forcas da natureza: os “Orixas”, “Orisa” (VERGER, 2002,
p-17). Acima desses, esta “Olodumare” (VERGER, 2001, p.21), o deus supremo
(JERPHAGNON, 1992, p.133) que nao recebe nenhum culto, pois esta acima da
compreensio humana. Ele criou os Orisds para governarem e supervisionarem
o mundo, entdo o ser humano deve se dirigir a eles com preces e oferendas.

E importante ressaltar que, na relacio com a comunidade escravocrata de
entdo, essa definicio dos Orisds é reconhecida como de propagadores de um
politeismo, mesmo aproximada da visao crista, que ja admitia a progressao
do espirito cientifico-naturalista, a qual até levou a considerar o homem como
animal e que, na relacdo com o meio, desenvolveu e adaptou a sua inteligéncia
e seus costumes morais (DILTHEY, 1994, p. 15). Torna-se, por retérica, um
processo de contradicdo aos designios da Etica Cristd propalada pela Igreja
daquele tempo (GULLAR, 1993, pp. 219-223).

A consisténcia de afirmacao da Igreja estava na identificacao de que cada
Orisa - e, como diz Verger (2002, p.21), mesmo que “pairamos acima das
sutilezas locais, evitando fazer alusdes as incoeréncias que resultam da
pluralidade dos Orisa, todos igualmente poderosos” -, era uma representacio
ou um arquétipo de atividade, de profissdo, de funcdo. E nesse sentido que a
cristandade via a forma de miltiplos Orisa, mas nio buscava entender que
esses eram complementares uns aos outros e que “representam o conjunto das
forgas que regem o mundo”.

Se as “cabecas” cristas de época tivessem discernido essa maneira de pensar,
talvez, a separacao entre a cultura iorubana e a cultura crista teria sido menos
distante, e os modelos cristaos poderiam ter sido utilizados com mais frequéncia
contra o processo de fomento a escravidao. O que tornaria viavel a ideia ainda
defendida pelos seguidores de Gorender (1980), de que a escravidao tem um
papel eminentemente econdmico e nao tao determinado pelas mentalidades.
Esse problema nao é o principal neste momento, mas sempre retorna a ser
discutido.

O africano é fruto do pensamento dos seus constituidores como entes na
terra e, assim, o conhecimento sobre tais entes é vital. Remontam a ideia
do Olédumaré que mora no além, o Orun, traduzido geralmente para “céu’;
essa ideia possibilita entender uma forca maior que a dos Orisas e dos seres
humanos. Para alguns, o Orun pode estar representado debaixo da terra; em
Ifé, ha um lugar chamado de Orun Oba Ado, onde haveria dois pocos sem fundo
que seriam o caminho mais rapido para o além. Seria isso confirmado durante
as oferendas aos Orisds, quando o sangue dos animais sacrificados é derramado
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0Ojtbo, um buraco cavado na terra, em frente ao local consagrado ao deus, e os
olhares se voltam para o chao e nao para o céu (VERGER, 2002, p. 22).

O certo é que o Orun é o além, o infinito, o longinquo, em oposicio ao Ayé, o
periodo da vida, o mundo, o aqui, o concreto. Neste, habitam os mortos, os Ara
Orun, que periodicamente voltam ao Ayé, para se tornarem novamente seres
vivos Ara Ayé, fazendo isso o mais rapido possivel, ao que se diz Babatindé
ou Iyatindé, o “pai ou a mée voltou”, o que est4 longe do céu paradisiaco dos
cristdos e muculmanos. Os proprios Orisa nio gostam de permanecer nesse
lugar e, durante as cerimonias, apressam-se em voltar a terra encarnando-se
nos corpos em transe dos seus descendentes que lhes sao consagrados.

A base da estrutura do surgir no mundo é causa importante da confianca do
permanecer nele, mesmo que em lugar nao seu inicialmente, o nao territorio,
como poderia pensar apos o seu translado para a América, mas o lugar qualquer
do ser no mundo, pois ainda era possivel ao africano reconhecer este lugar como
o mundo.

Retomamos a questao do ser em Heidegger (1966), segundo o qual, no dizer
do “ser”, somos levados a dizer o “ser e ...”. Isso porque acrescentamos a ele algo
que dele se distingue, o que lhe pertenca, mesmo que outra coisa. O ser nao é
obra do acaso: tais distin¢Oes sao contraposicoes inerentes ao ser. Assim, essas
distin¢Oes do ser sao as seguintes: Ser e Vir a ser, Ser e Aparéncia, Ser e Pensar,
Ser e Dever.

O mundo esta em constante resolu¢ao para os africanos e esses pressupostos
de Heidegger sdo importantes para entender os processos da africanidade. O
constante da inconstancia dos seres humanos esta na inconstancia da natureza
e no ato continuo de pretender ser. A existéncia de babalads, os “pais do
segredo”, no Brasil, possibilitou a continuidade da cosmovisao africana e sua
ritualizacdo.

Desde muito cedo, ainda no século XVI, constata-se, na Bahia, a presenca de
negros bantu (bantos), que deixaram a sua influéncia no vocabulario brasileiro.
Em seguida, verifica-se a chegada de numerosos contingentes de africanos,
provenientes de regides habitadas pelos daomeanos (géges) e pelos iorubas
(nagds), cujos rituais de adoracdo aos Orisa parecem ter servido de modelo as
etnias ja instaladas na Bahia (VERGER, 2002, p. 23).

Eimportante ressaltar que niio era apenas uma mio-de-obra, que atravessava
o Atlantico durante mais de trezentos e cinquenta anos, mas também a sua
“personalidade, a sua maneira de ser a de se comportar, as suas crencas”
(VERGER, 2002, p. 23). O constitutivo banto veio ao Rio Grande do Sul ja
no inicio da ocupacao portuguesa, pela acao do tropeiro que lhe transfere as
perspectivas do ser tropeiro, mas que, inevitavelmente, possibilita uma friccao
interétnica, na qual muitos termos e formas de agir se incorporam a maneira
do tocador de tropa.

A convicgao religiosa dos escravos era colocada a duras penas na chegada ao
Brasil (VERGER, 2002, p. 23), sendo eles batizados para “salvacao de sua alma”.
Porém, isso gera uma grande oposicao pela visao africana sobre a religiao de
sua terra de origem. A convicgao, ou a justificativa, de que se valiam os homens
de negocio da Bahia, em 1698, era de que a escravidao serviria como
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meio mais seguro e mais desejavel de conduzir a Igreja as almas dos
negros, o que seria mais recomendéavel que deixi-los na Africa, onde se
perderiam num paganismo degradante ou estariam ameacados pelo perigo
da sujeicao herética as nacgoes estrangeiras, para onde seriam, no minimo,
deploravelmente enviados (Arquivo Publico da Bahia [APB] 5, f. 46 Apud
VERGER, 2002, p 23).

Esse pensamento marca de tal maneira o pensamento do portugués na Bahia
que este chega a proibir os estrangeiros protestantes que residem na Bahia,
no século XVIII, que “comprem e possuam negros, especialmente os recém-
chegados, a fim de evitar que lhes sejam inculcados seus proprios erros e para
que eles nao sejam doutrinados senao na verdadeira f¢” (AMARAL, 1927, p.
313 Apud VERGER, 2002, p. 23). Assim, agem para salvar os africanos de sua
idolatria, e, na Bahia, evocam-se todos os santos do paraiso, para proteger
essa respeitavel atividade dos “negreiros”, dos seus barcos e das mercadorias
transportadas.

As embarcagdes negreiras tinham sempre nomes de santos para buscar
sua protecdo na missdo cristd que empreendiam. O nome de Nossa Senhora
aparece 1.154 vezes, sob 57 formas de invocacgao; Sao José era outro santo de
uso para a protecao “particular dos homens de negocios que se dedicavam
ao trafico de negros na Costa da Mina”, em 1757 (APB Apud VERGER, 2002,
P- 24). Muitos comerciantes e oficiais ligados ao trafico solicitavam ao rei de
Portugal grau honorifico com a condecoracao com a Ordem do Habito de Cristo.
E interessante que essa fé permanece inalterada até o fim do trafico, mesmo
clandestino (VERGER, 2002, p. 25).

Esses mesmos santos, que haviam protegido os interesses dos negocios
e a vida de uma parte dos negros transportados, tiveram o bom senso de
realizar em seguida um exame de consciéncia, do qual resultou uma troca de
posicao: passaram a proteger os escravos, ajudando-os a mistificar os seus
senhores... (VERGER, 2002, p. 25).

Os “santos dos paraisos catdlicos” ajudaram aos escravos lograr e despistar
os seus senhores sobre a natureza das dancas que realizavam, muitas vezes sob a
autorizacao dos mesmos senhores. Ao se agruparem nos batuques domingueiros,
realizando suas mandingas e fuzarcas, nas diversoes ou festividade, grande e
agitada, envolvendo muitas pessoas, musica, bebida, brincadeiras, farras, folias,
pandegas e trocas em nome de seus ritos de origem; a lembranca de uma Africa
que por, mais distante, pensava-se proxima.

Em 1758, o Conde dos Arcos, sétimo vice-rei do Brasil, mostrava-se
partidario de distragdes desta natureza, nao por espirito filantrépico, mas
“por julgar 1til que os escravos guardassem a lembranga de suas origens e
ndo esquecessem os sentimentos de aversao reciproca que os levaram a se
guerrear em terras da Africa (Nina Rodrigues Os africanos no Brasil, Sio
Paulo, 1945, p. 253. In.: VERGER, 2002, p. 25)
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A proposta era manter a divisao entre os africanos, pelos conflitos pregressos,
impedindo as sublevacoes e as revoltas. Esses festejos eram considerados apenas
lembrancas nostélgicas de uma Africa perdida. E provavel que os africanos néo
desconfiassem que, em meio a tais fuzarcas, as preces aos vodun e inkissi se
desenvolviam. A linguagem utilizada para os senhores era usada para louvar,
pelo menos nas desculpas dos praticantes, aos “santos do paraiso”. Os senhores,
ainda nesse periodo, ndo sabiam das divindades dos africanos e, pouco ou nada,
os africanos sabiam das divindades dos europeus. O certo é que o primeiro
conhecimento maior veio provavelmente com a pesquisa do Santo Oficio da
Inquisicao (VERGER, 2002, p.26).

Os processos sincréticos sao dificeis de ter sua origem precisada, mas sao
notorios nas religioes de matriz africana no Brasil atual. Ha de se considerar os
uadi (abismos) constituidos na separacio da “mae-Africa”, o remontar de seu
amago, na interseccao de diversos cultos dos multiplos grupos culturais.

O processo de limitacdo que se impunha na relacio com os Orisd estava na
sua redefinicio espaco-temporal na América, tendo em vista que, na Africa, cada
um estava diretamente ligado a uma cidade e, por vezes, a um reino. “O que vem
a ser ainda ndo é e o que € ja ndo necessita vir a ser”. Nessa fala, Heidegger
(1966, p. 156) apresenta chaves para identificar as possibilidades que aquelas
cidades teriam ao serem transladadas ao Brasil, nao mais agora como cidades,
nem como aldeias, mas com parcelas constitutivas destas; a primeira parcela é o
proprio individuo, que néo se sente no mundo, mas que entende que o Orisd ja
nao necessita vir a ser, ele é, e esta presente nele.

E, reconhecido pelo praticante das diversas religides africanas, o Orisa
“é”, pois nao nasceu e nem precisa aparecer; é sozinho e em si mesmo, sem
necessitar em absoluto de aperfeicoamento, pois ja é a perfeicio. E a forca
natural que sustenta a existéncia dos outros e dele, mesmo que num espaco
que originalmente nao deveria ser seu, mas que potencialmente se tornou seu:
a senzala.

O aprendiz dos segredos da religido e o iniciado sabem que esse Orisa nao foi
outrem antes, portanto nao sera depois, pois, quando se faz presente, e sempre
se faz, é ele todo simultaneamente, sem meias formas nem subterfagios tipicos
dos humanos. Ele é tinico, reunindo a si mesmo em si mesmo a partir de si
mesmo; é inegavelmente cheio de forca e presenca, com toda a capacidade do
unificador.

O ser Orisa estd completo e é imutavel; o que o iniciado ou os que o
acompanham veem que esta fluindo é o que nao é ser, mas o vir a ser, € o ser
humano ali, em formacao. Os gregos, como Parménides e Her4clito, acreditavam
que tudo “é” vir a ser. Ja os africanos tém para si que os Orisa sdo. Por isso a
nossa incapacidade, em muitos casos, de compreendé-los, pois ndo somos.

A revelacdo desses determinou a divisdo do mundo conhecido e caracterizou
os reinos, pois os seus senhores seguiam seu ser revelado. O sentido do ser est4,
entdo, na clara potencializacio dos que sdo, nos Orisa.

Os Orisa viajavam para longe, junto com as familias e, no inserir-se em uma
regido com o crescimento da familia e do poder do olorix4, sacerdote do Orisd, se
afamilia é pouco numerosa, a reveréncia era de cunho pessoal; se abrangente, era
expansiva a toda a familia extensa. A a¢ao desse olorixa nao é substituida pelos
membros da familia, que apenas o apoiam na realizacao das obrigacoes. Com o
advento da separagdo entre os familiares no Brasil, as obrigacdes deveriam ser
cumpridas individualmente, até se localizar uma casa de Orisa, para fazé-lo em
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em grupo. E nesse momento que aparece a ideia de um tal “pai-de-santo”,
que o ajudaré a cumprir corretamente suas obrigacoes: se este deve se tornar
filho-de-santo, cabe ao “pai” ou “mae” preparar o “assento”; e, nos terreiros,
existem entdo miltiplos Orisa pessoais, reunidos em torno do Orisa do terreiro,
simbolizando o reagrupamento dispersado pelo trafico (VERGER, 2002, p.
33).

O processo de construcao feito no Brasil - portanto, tipicamente brasileiro
- possibilitou aos terreiros a entrada de nao-africanos, que dificilmente
teriam uma relacdo ancestral com o Orisd, mas que se explica pela afinidade
de temperamento. Os arquétipos de personalidade foram identificados e
caracterizados como formas de iniciacao que estao imediatamente relacionadas
aos seus Orisa. O que é bastante interessante quando verificamos um ritual de
incorporacao é que é possivel identificar tracos que os definem, que definem
os Orisa, tanto em acdes como em representacdes faciais dos incorporados.
Nao ha como indicar como ocorre realmente esse fato, somente que esse é
constante e perpetua-se por muito tempo, tornando possivel dizer que existe
uma permanéncia étnica e mistica da forma de ser dos Orisa e, assim, dos
pensamentos imediatamente a eles ligados.

A estrutura da vida dos africanos estd, entdo, ligada a uma permanéncia,
e isso deve ser entendido dentro do espago em que vivem. Essa definigao é a
que mais serve a este trabalho, na tentativa de entender o espaco de vivéncia
dos africanos no Brasil em especial no Sul. Nas palavras de Heidegger (1966),
teriamos o ser e a aparéncia, o que, a primeira vista, parece uma disting¢ao clara,
em que teriamos o ser real em contraposicao a aparéncia irreal, o auténtico
em oposicao ao inauténtico, dando-se preferéncia ao ser. “Mais vale ser do que
parecer” (HEIDEGGER, 1966, p. 160).

Existem trés modos de aparéncia: uma como esplendor e brilho, outra
como o aparecer, o aparecimento, a coisa que chega, e outra como ilusao. O
interessante é que, para o africano, essas formas se encaixam praticamente nas
relacdes que os iniciados tém com seus Orisd: uma que é 0 momento maximo
de sua acio, em que nio existe mais o iniciado somente o Orisd; outro momento
quando este é evocado, mas para responder a um espirito peregrino, e se faz
presente, sem estar 14, apenas por aparecimento, nos ebés, “despachos” como
sdo conhecidos popularmente; e, em outro momento, na ilustracio dos Orisd,
as quais sao reconhecidamente ilusoes, ilustragoes ilusionistas da forma de um
Orisa, pois “bem sabem” eles, os iniciados, que aqueles nio sdo os Orisa.

Na relagao possivel entre a espiritualidade e a cosmovisao dos africanos,
a essencializacdo da aparéncia, segundo Heidegger (1966, p. 162), estd no
aparecer dos Orisa. O mostrar-se, o apresentar-se, o estar presente, o substituir
numa presenca, o Orisa agora ha, a tanto esperado aparece agora, agora ele
subsiste numa presenca. O encantamento do momento marca as perspectivas.
E o iniciado, portanto, pertencente, nao necessita evocar, pois ele esta e é. O
ser, o Orisd, se revela como physis, que vem de phy e pha, evocando o brotar,
que repousa em si mesmo; é luzir, mostrar-se, aparecer. O Ser, Orisd, vige e se
Essencializa como aparecer.

O ser, aparecer, deixar sair da dimensao do velado, do coberto, formador do
ente que é e como tal instaura-se e se instala na dimensao do re-velado, do des-
coberto, as vezes traduzindo por verdade, e a verdade est4 no Orisd, pois esse é
que se relaciona no mundo. E nao pode o africano se afastar desse pensamento
da Essencilizacao da verdade, que s6 € possivel com a Essencializag¢ao do Ser,

6  Revista Thema | 2011 | Volume 8 | Namero Especial



concebido como physis (HEIDEGGER, 1966: 163). O ente, enquanto ente, é
verdadeiro. O verdadeiro é, como tal, ente, o Orisa. Posto que o ser, physis,
consiste no aparecer, no oferecer aspectos, encontra-se essencialmente na
possibilidade de apresentar aspectos que justamente encobre e oculta o que o
ente é na verdade, isto é, na dimensao do re-velado e des-coberto.

Dado o nome de doxa, dao-se vérias ideias, como fama, como aspecto, como
simples aparéncia, como opinido. A exemplo de O’sadla-Obatala (Oxala), que em
muitos casos é representado pelo sol, que todo dia nasce e se poe, mas, sabendo
do movimento da terra em redor do sol, esse movimento é apenas aparéncia,
mas nao ¢é destituido de verdade, e nem mesmo uma simples aparéncia, € um
estado de coisas. E segundo Heidegger (1966, p. 167), “ao proprio Ser, enquanto
aparecer, pertence a aparéncia”.

O “ser”, mesmo como palavra, tem um significado bem preciso, sendo o ser
sempre entendido como algo bem determinado e manifesto. Ao dizermos Orisa,
o que estamos dizendo é toda sua esséncia, e, se identificado o Orisd, esse é
tudo o que representa, como veremos adiante. Mas, se temos uma compreensao
conforme um angulo de visdo, ndo temos mais o ser, mas o pensar sobre o ser.

O pensar se refere tanto ao passado, quanto ao futuro, como ao presente.
Assim, é pelo pensar que os iniciados atingiam a possibilidade de resgatar os
Orisa. E o fazendo retomavam boa parte de toda a compreensio que tinham do
ser e, desse modo, tornava-se possivel reviver esse passado, em que o ser que
estava no pensar passava a afirmativamente ser, puro e simples, ndo aparente,
mas ele mesmo. Estava reconstituido os Orisa.

O pensar a-presenta algo. Tal a-presentar sempre parte de noés, sendo um
livre por e dispor de nossa parte, de forma dependente. Dependente do fato de,
pela a-presentacao, considerarmos e examinarmos o apresentado, analisando-
0, decompondo-o e recompondo-o de novo. Do pensar advém a “légica” que
determina o nosso pensar e dizer, determinando essencialmente a concepcao
gramatical da lingua. E se é possivel dizer, pois pensamos sobre o estabelecido
ser Orisq, sera dito a partir de agora, na tentativa de demonstrar como se tornou
possivel para o africano reverenciar os que sempre sao.

Apresento, a seguir, um desses Orisd, que torna-se fundamental no
entendimento dos principios africanos trazidos para ca. Esse Orisa pode ser
considerado o mais importante dentro da escala de relacoes para os Ioruba, os
Fon, os Gege, os Bantu, ou muitos outros africanos que foram trazidos para ca. E,
como bem disse Verger (2002, p.18), é apenas uma amostragem, e, COmo serao
ditas por palavras, nao representarao essas nem a verdade, pois sdo relacoes de
pensar do ser, mas é a nossa forma possivel de mostrar o ser, Orisd.

O Exu (EXU ELEGBARA, ESU OU ELEGBARA), Esu na Africa, segundo
Verger (2002, pp. 76 a 80) é um “orixa ou um ebora de miltiplos e contraditérios
aspectos, o que torna dificil defini-lo de maneira coerente”. O que pode ser dito
sobre ele é que tem um carater forte, que gosta de suscitar disputas, de provocar
acidentes e “calamidades publicas e privadas”. Se € possivel dizer isso de um
Orisa, ele é astucioso, grosseiro, vaidoso, indecente, “a tal ponto que os primeiros
missionarios, assustados com essas caracteristicas, compararam-no ao Diabo”.
As representagdes que permanecem dele nas facetas brasileiras é exatamente
essa, mas, como ja indicamos, sao ilusoes imagéticas que nao se sobrepdoem ao
ser. Dele, os catolicos e a grande maioria dos evangélicos na atualidade fazem o
simbolo de tudo o que é “maldade, perversidade, abjecao, 6dio, em oposicao a
bondade, a pureza, a elevacao e ao amor de Deus”.
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O que nos descreve Verger, (2002, p. 76) é que esse ser apresenta um lado
bom “e, se ele é tratado com consideracao, reage favoravelmente, mostrando-se
servical e prestativo”. O contrario, quando as pessoas se esquecem de lhe oferecer
os ebos, “podem esperar todas as catastrofes”. O Exu revela-se, dessa maneira,
o mais humano dos Orisd: nem completamente mau, nem completamente bom.
E considerado dinamico e jovial, sendo protetor; pessoas na Africa usam nomes
como Esiibiyu (“concebido por Exu”), ou Esiitésin (“Exu merece ser adorado”).

Uma importante atividade desenvolvida pelo Exu é a supervisao das a¢oes no
mercado do rei em cada cidade africana: o de Oy é chamado Esu Akesan. Essa
acao se repete no Brasil, em que recebe o nome de Bara. Exu é considerado o
guardido dos templos, das casas, das cidades e das pessoas. E 0 Orisa que serve de
intermediario entre os homens e os Orisa. As oferendas sempre tém que passar
por ele, e isso lhe d4 uma importancia descomunal na relacdio com os outros
Orisa. A procura por ele deve ser a primeira antes de qualquer outro Orisd, para
“neutralizar suas tendéncias a provocar mal-entendidos entre os seres humanos
e em suas relacdes com os Orisa e até dos Orisa entre si” (VERGER, 2002, p.
76). As casas dos africanos e descendentes, no Brasil, prescindem sempre do
assentamento do Exu, poisele é que possibilita o movimento. Os medos medievais
do Diabo, com certeza, abriam espacos para que seus rituais acontecessem, pois,
assim como ¢ perseguido, é temido pela sociedade ocidental.

No espaco dos quilombos em estudo, a importancia do Exu é fundamental,
pois cuida dos caminhos, e tais quilombos estao sempre proximos a eles. O caso
do quilombo do Monjolo é bem interessante de se analisar por essa perspectiva,
tendo em vista a atividade que lhe deu origem:, as tropeadas de mulas e de gado.
O caminhante o formou ou pelo menos quem o guardava de certa maneira
na Guarda do Viam#o. As imposicdes do Orisa eram o limite das acdes de
quem governa os homens. O Orisa Exu-Bard nao podia, de forma alguma, ser
esquecido.

A mitologia africana serve também para ser revivida nos ritos; aquele ser é,
diferente do seu aparecer, como nas historias ou mitos. O relembrar e o reviver
em conjunto com o fato da incorporagdo do préprio ser é que possibilita a
reproducao da sociedade africana, nas suas diversas categorias étnicas.

Barth (1998, p. 192) indica que as formas culturais patentes sao como tragos
caracteristicos, fruto dos efeitos da ecologia. Nao sao uma historia de adaptacao
ao meio ambiente, mas “refletem igualmente essas circunstancias externas as
quais os atores devem se acomodar”. Esse ato de acomodacado nao é, contudo,
o ato de ser subjugado, mas de agir com o que o ambiente lhe proporciona, e o
que vemos € a necessidade desses homens levados a escravidao se ordenarem
novamente como seus antepassados e, com base nos mitos, reconstruirem seu
presente, naquela época e mesmo hoje.

Para Fredrick Barth (1998, p. 192), o0 mesmo grupo de individuos, com
valores e ideias estaticos, “nao estaria ligado a modos de vida diferentes e nao
iria institucionalizar diferentes formas de comportamento, quando confrontado
com as diferentes oportunidades propiciadas por diferentes ambientes”.

Por fim, o pensamento basico desses grupos perdura, e, em sendo revivido,
mesmo que em menor intensidade, mantém seus processos e os espalha por
todo um territério com circunstancias ecologicas variadas. Ao fazé-lo, segundo
Barth (1998, p. 192), apresenta diferencas regionais de comportamento patente
institucionalizado que nao refletem diferencas na orientagdo cultural. Desse
modo, o grupo étnico perpetua sua cultura.
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